CHARLES MALAMOUD 


CONVERGENCE D’UN RAISONNEMENT MIMAMSAKA 
ET D’UN MOTIF POETIQUE DE L’ATHARVASAMHITA 


L’injonction svddhyayo ‘dhyetavyah est formulée pour la premiére ~ 


fois en Taittiriya-Aranyaka 11,14. Ce deuxitme prapathaka du TA est 
du reste appelé svadhyayabrdhmana chez les commentateurs: explication 
théologique du svddhydaya. 

Nous sommes bien embarrassés pour traduire ce vidhi: la tradition 
indienne, en effet, en fournit deux interprétations trés différentes. 
1. La premiére se fonde sur l’identité expressément posée: svddhyiaiya = 
brahmayajfia. Le livre II du TA énonce la régle qui nous occupe dans 
un développement consacré au brahmayajfia et, plus largement, aux 
cinq mahdyajfia quotidiens. Ces mahdyajfia sont décrits en détail dans 
les Grhyasiitra et dans la Smrti, mais la théorie en est formulée déja 
dans le TA, dans un texte de Sruti par conséquent. Le brahmayajfia est, 
comme on sait, un sacrifice qui fait partie du rituel du grhastha; il doit 
étre exécuté hors du village, dans la solitude, et consiste en l’offrande 
d’un dravya qui n’est autre que le brahman, c’est-a-dire le texte védique, 
a une devatd qui est encore le brahman. Plus précisément, le brahmayajnia 
est un rite qui comprend un certain nombre d’éléments accessoires, aga, 
les circonstances de temps et de lieu, les postures etc., et un élément 
principal, l’offrande en forme de récitation, le svadhyaya proprement dit. 
Ce qui est notable ici, c’est la solitude du sacrifiant, ou plus exactement 
son téte-a-téte avec le texte védique: le sacrifice est déconcrétisé a 
V’extréme, d’autant plus que la récitation peut se réduire 4 une pure 
méditation sur le pranava: image, donc, ou esquisse, a l’intérieur méme 
de la vie rituelle du grhastha, de ce qui sera le dépouillement des rites 
chez le renongant. Comprise 4 la lumiére de ce contexte, l’injonction 
peut donc étre traduite: «on doit réciter la récitation-personnelle », 
l’élément sva- du composé svddhydya désignant la personne propre du 
sacrifiant, et peut-étre déja, dans ce rite ot l’on offre le brahman au 
brahman, une facon d’évoquer l’atman. Et toute une tradition indienne, 
les théoriciens du yoga notamment, comprend le mot svadhydya dans 
une acception similaire. 














308 oe +--+ Charles-Malamoud- 


2. Les philosophes mimamsaka, de leur cété, ont une interprétation 
toute différente. Pour eux, le mot svddhydya désigne Je Veda propre A 
la Sakhd védique a laquelle on appartient. Il suffit de consulter le Mz 
mamsakosa édité 4 Wai pour se rendre compte que c’est toujours ainsi 
que les Mimamsaka définissent le svadhyaya. L’injonction doit alors étre 
comprise: «il faut apprendre le Veda de sa propre branche védique ». 
Le changement de sens du mot svadhydya entraine une acception diffé-_ 
~rente du verbe adhi I: non plus « réciter », mais « étudier ». L’élément 
sva- ne renvoie plus 4 la personne considérée dans son individualité et 
sa solitude, mais au groupe familial et culturel auquel elle appartient. 
En outre l’injonction ne concerne plus l’activité rituelle du grhastha, 
mais le travail d’apprentissage du brahmacdarin. 


Cette deuxiéme interprétation s’écarte nettement, selon moi, de la 
valeur originelle de l’injonction. Mais peu importe en l’occurrence. Ce 
qu'il faut retenir, c’est que comprise comme on vient de le dire, elle 
sert de point de départ 4 toute la spéculation mimamsaka et donne le 


branle. a..un. raisonnement..trés. instructif. quant 4 la-relation maitre- 
éléve dans le brahmanisme. 


Le texte de base, le Sabarabhdsya, et les deux écoles rivales qui se 
développent a partir de cette exégése initiale, & savoir l’école de Kuma- 
rila et celle de Prabhakara, ont ceci de commun qu’elles cherchent a 
articuler l’injonction védique svadhydyo ’dhyetavyah sur le premier siitra 
de Jaimini: athdto dharmajijfidsa, « aprés quoi, donc, le désir de con- 
naitre (le Veda) en vue du dharma». Je ne m’attarde pas ici sur la 
glose qui analyse ce siitra de fagcon A montrer que le désidératif n’est 
pas confine au j#iana mais porte aussi, et principalement, sur le dharma. 
Ce que je veux souligner, c’est que les Mimamsaka s’interrogent sur ce 
paradoxe: comment le texte de Jaimini peut-il commencer ex abrupto 
par des mots qui signifient « aprés quoi donc...» et qui impliquent par 
conséquent que quelque chose a déja été dit? L’élément implicite, c’est, 
nous dit-on, vedam adhitya «aprés qu’on a étudié le Veda». Aprés 
cette étude et en conséquence de cette étude on doit étre saisi du désir de 
connaitre le Veda pour en tirer des instructions en vue du dharma. Il 
convient donc de marquer une gradations dans |’étude du Veda: d’abord 
l'étude littérale, puis l’approfondissement du sens. Le texte de la branche 
védique a laquelle on appartient doit étre assimilé de telle sorte que son 
contenu soit utilisable pour le rite et soit une source d’inspiration pour 
une conduite dharmique. Ce n’est pas a dire que le texte védique, pris 
en lui-méme, soit trompeur ou systématiquement obscur: simplement il 
fourmille de difficultés qui peuvent étre résolues par une utilisation 
judicieuse de l’ensemble des données fournies par le texte, mais qui 
demeurent insurmontables tant qu’on s’en tient 4 la simple lecture Ii- 
néaire, méme augmentée de la connaissance des « membres auxiliaires 
du Veda », des Vedanga. Seule une exégése de type mimamsaka, juste- 
ment, peut permettre de trancher les «cas» litigieux. Or un appren- 
tissage de ce genre ne peut étre mené a bien par I’éléve livré A lui- 
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méme. L’éléve doit demeurer auprés de son maitre. Et tout le raisonne- 
ment vise &4 montrer: (1) que le texte qui enjoint d’étudier le Veda enjoint 
implicitement d’approfondir cette étude par l’apprentissage de la Mi- 
mamsa, et que le premier siitra de Jaimini est la pour rendre cet implicite 
explicite; (2) que la régle vedam adhitya sndyet doit s’interpréter de 
telle sorte que le su@ma terminal ne se produise pas immédiatement 
aprés la fin de l’étude littérale, ou bien que ce bain, méme si on le 
prend, ne donne pas le signal du samdévartana. De toute fagon, que ce 
soit avant ou aprés le bain, l’éléve doit trouver le temps d’apprendre 
le dharma tiré du Veda, c’est-a-dire en somme la Mimams4, en restant 
auprés de son maitre. Car non seulement il ne pourrait venir a bout de 
cette tache par ses propres forces, mais encore — selon Prabhikara 
tout au moins — il ne pourrait méme pas avoir l’idée de l’entreprendre. 


A partir d’ici, Prabhakara développe une pensée qui lui est propre et 
qui diverge de celle de Kumiarila. Prabhakara remarque que l’injonction 
védique svadhyayo '’dhyetavyah est incompléte. En effet elle ne dit pas 
qui est le complément d’agent de ce passif d’obligation. C’est-a-dire que 
le texte ne nous apprend pas qui est l’adhikdrin de ce vidhi. Quelles 
qualifications faut-il avoir, et de quel kama faut-il étre animé pour étre 
concerné par cette injonction? II faut avoir le désir de connaitre le sens 
du Veda. Mais ce désir ne peut étre suscité que par le maitre. Et le 
maitre sait quelles qualifications il exige de celui qui aspire 4 recevoir 
de lui l’initiation. Dans notre interrogation sur |’éléve nous sommes donc 
renvoyés vers le maitre, et c’est dans les instructions relatives a l’ensei- 
gnement que nous trouverons, dit Prabhakara, de quoi compléter 1’in- 
jonction relative a l’étude. Sur les devoirs du maitre, la Smrti nous 
enseigne en effet ceci: astavarsam brahmanam upanayita « il doit initier 
un brahmane Agé de huit ans », d’une part, formule oti le verbe upa NTI, 
employé 4 l’dtmanepada, indique, selon la régle de Panini 1,3,36, une 
conduite que l’on tient pour gagner de Ja considération; et d’autre part 
ce texte de Manu II,140: upaniya tu yah Sisyam vedam adhyapayed 
dvijah / sarigam ca sarahasyam ca tam dcairyam pracaksate, formule ot 
sont indiqués clairement les qualifications et le désir, donc l’adhikdra, 
du maitre: «le brahmane qui, aprés avoir initié son éléeve, lui fait 
apprendre le Veda avec ses appendices et ses parties ésotériques, celui-la 
on le considére comme un maitre », Mais comme I’explique le chapitre 
« Mimaimsa» du Sarvadarsanasamgraha, l’enseignement, qui est la 
fonction du maitre, ne peut étre mené a bien sans l'étude, qui est la 
fonction de l’éléve. L’effort du maitre, ou plutét l’effort pour mériter 
le titre de maitre, ne peut aboutir que si l’effort de l’éléve vient 4 sa 
rencontre. 


Le raisonnement de Prabhak4dra vise &4 mettre en lumiére l’adhikarin, 
non explicite, de l’injonction d’étudier: c’est la le prayojya de son argu- 
mentation. Pour atteindre ce but, l’injonction complete dont nous dis- 
posons, et qui concerne le maitre, fonctionne comme moyen, prayojaka. 
Entre l’injonction incompléte et l'injonction compléte a partir de laquelle 
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on induira le terme manquant dans le premiére, il y a une relation de 


prayukti: relation dont Prabhakara montre qu'elle doit étre soigneuse- 
ment distinguée de la relation angangibhdva d’auxiliaire a principal. 

Ne s’agit-il pas, somme toute, d’un truisme, 4 savoir: pas d’éléve 
sans maitre, pas de maitre sans éléve? Non, car s’il est vrai que le 
maitre et l’éléve ont besoin I’un de I’autre, il y a entre eux une dissy- 


_métrie: les caractéristiques du. maitre sont données _d’emblée, tandis que. 


celles de l’éléve sont a découvrir. A partir de cette dissymétrie se dessine 
une remarquable dialectique du mafitre et de l’éléve: le maitre est 1a 
pour l’éléve. Le but est donc l’éléve, et le maitre un moyen. Mais le 
moyen préexiste au but. Pour faire apparaitre le maitre dans sa fonction 
de moyen, pour le justifier dans son réle de moyen, il faut faire surgir 
l’éléve comme fin de l’activité du maitre. Mais puisque le maitre a besoin 
de l’éléve, l’éléve apparait d’abord comme un moyen pour le maitre, le 
moyen pour le maitre d’étre lui-méme, ou plutét d’étre ce qu’il prétend 
étre, ou désire étre. En tant qu’il est un but, l’éléve est donc le moyen 
d’un.moyen.. ... = 


Ce schéma de la sigtions: de la solidarité mnsitce-dléve: et plus préci- 
sément cette idée que le maitre a besoin de |’éléve pour répondre a sa 
définition de maitre et donc pour étre pleinement lui-méme, je crois que 
nous y trouvons une allusion dans un siikta de l’Atharva-Veda, l’hymne 
XI,5 au brahmacdarin. Cet hymne parle du brahmacdGrin, mais il parle 
aussi de la plenitude. Il exalte le brahmacdrin en des termes tout 4 fait 
grandioses qui lui conférent des proportions cosmiques. « Le brahma- 
carin s’avance, mettant en mouvement les deux hémisphéres », brahmacd- 
risndms carati rédasi ubhé... « En lui les dieux trouvent leur concorde »: 
tdsmin devih sdmmanaso bhavanii... (1). « Les Péres, la masse divine, les 
dieux, un 4 un, suivent le brahmacdarin »: brahmacdrinam pitdro deva- 
janih pfthag devad anusdmyanti sdrve.. - (2). Et plus loin: «en l’espace d’une 
journée, il passe de l’océan oriental 4 l’océan du nord»: sd sadyd eti 
pirvasmdad tittaram samudrdm (6). « Les plantes, ce qui fut et ce qui sera, 
le jour et la nuit, l’arbre, l’année avec ses saisons, sont nés du brahma- 
carin. Les animaux de la terre et ceux du ciel, ceux de la forét et ceux 
du village, ceux qui n’ont point d’ailes et ceux qui en ont sont nés du brah- 
macarin »: dsadhayo bhiitabhavydm ahoratré vanaspdatih | samvatsardh 
sahd rtubhis té jaté brahmacarinah /pirthiva divyih pasdva dranyd 
gramyas ca yé / apaksiih paksinas ca yé té jata brahmacarinah (20). 

Ces formules qui attribuent un réle aussi prodigeux au brahmacarin 
ont amené les exégétes, et notamment Bloomfield, 4 voir dans cet hymne 
une facon bizarre de célébrer le soleil: non sans de bonnes raisons, 
semble-t-il. Mais il faut prendre en considération d’autres passages de ce 
méme hymne, plus topiques: « de son tapas le brahmacarin emplit son 
maitre»: sd Gcaryam tdpasd piparti (1). Et encore: « quand le maitre initie 
le brahmacGrin il le place comme un fcetus a l’intérieur de son corps. 
Il le porte pendant trois nuits dans son ventre, et quand il nait les dieux 
se rassemblent autour de lui pour le voir »: dcarya upandyamdano brah- 
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macarinam krnute gdrbham antdh / tém ratris tisrd uddre bibharti tam 
jatdm drdstum abhisdmyanti devih (3). Ici, a chercher une métaphore 
pour le soleil, nous ne pouvons que nous fourvoyer. Nous avons affaire a 
la description poétique d’un rite réel, la diksd, qui Iuiméme symbolise 
la naissance qui fait du jeune homme un dvija et qui par la-méme con- 
fére au maitre la plénitude 4 laquelle celui-ci aspire. Il n’y a pas a 
s’étonner de l’ampleur cosmique attribuée dans cet hymne a I’action 
du brahmacarin. Tl suffit de penser au réle cosmogonique constamment 
assigné au brahman associé au tapas (et le brahman et le tapas sont 


les deux composantes du brahmacarya) pour se rendre compte que ce . 


n’est pas le soleil qui est le sujet du poéme et que c’est bien le brahma- 
carin qui est décrit, défini, au moyen de termes qui font penser au soleil, 
mais pour nous réorienter aussitét vers le brahmacarin. En somme il 
faut prendre cet hymne pour ce qu'il se donne. 

Ce n’est pas le lieu de procéder 4 un examen détaillé de l’hymne 
tout entier, et je me hate de formuler les conclusions générales que je 


tire des remarques que je viens de présenter. 


1. Le brahmacarya, entendu comme Il’apprentissage du Veda, avec 
tous les rites et toutes les observances qui l’accompagnent, le symbo- 
lisme dont il est chargé et la relation maitre-éléve qu'il instaure, est au 
point de départ de la cosmologie de cet hymne védique, de méme qu'il 
est au point de départ de la spéculation mimamsaka, notamment dans 
la version qu’en présente Prabhakara. 


2. En régle générale, la. Pirvamimamsa ne prend pour théme de ses 
discussions et de ses exégéses que la partie du Veda appelée karma- 
kanda, c’est-a-dire les Brahmana. L’exemple dont je viens d’esquisser 
l’étude montre toutefois que les hymnes, arthavdda par excellence, pour- 
tant, peuvent recevoir eux aussi quelque lumiére de l’herméneutique 
mimamsaka. Plus précisément, parmi les hymnes tardifs, il en est qui 
sont comme l’évocation poétique de rituels et de schémes théologiques 
qui ne sont pas trés différents de ceux qui constituent la matiére des 
Brahmana. Ceux-la sont susceptibles d’étre éclairés par la Mimamsa, 
dans leur structure poétique méme (qu’est-ce qui est la métaphore de 
quoi?), bien que la Mimamsa n’y fasse pas référence. 

3. Quand nous lisons les hymnes védiques, nous sommes souvent frap- 
pés et méme heurtés par la hardiesse et pour ainsi dire la violence poé- 
tique de ces textes. Cette violence nous parait plus tolérable, plus assi- 
milable, quand nous interprétons le poéme comme un complexe de 
métaphores renvoyant 4 autre chose que ce qu’il semble dire, 4 une 
signification secréte. Il faut reconnaitre que l’exégése traditionnelle 
indienne nous entraine souvent sur cette voie, et que d’autre part nous 
pouvons beaucoup gagner en faisant apparaitre dans un texte plusieurs 
étages de significations superposées. Mais prenons garde 4 ne pas perdre 
d'un cété ce que nous gagnons de l’autre; dans notre empressement 4 
dégager le sens ou les sens ésotériques, tachons de ne pas nous rendre 
aveugles au sens littéral ou immédiat. 
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